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Advertencia  
La tesis del Profesor Wensinck1 Mohammed en de Joden te 
Medina (Leiden 1909, reimpresa en 1928) contiene un 
capítulo sobre los orígenes del culto musulmán, del mayor 
interés para la historia de las instituciones del Islam y de 
consulta difícil para aquellos, numerosos entre los 
estudiosos, a quienes no es familiar la lengua holandesa. 
Creemos útil dar aquí una traducción. 
Agradezco a la editorial Brill la autorización para publicar 
esta traducción y agradezco sobre todo a mi madre por 
encargarse de una considerable parte de este trabajo. 
La disposición tipográfica de este estudio es poco 
satisfactoria. Me he esforzado por mejorarla, dividiéndola, 
particularmente, en párrafos. Por lo demás, el texto no ha 
sido, naturalmente, modificado en nada. 
G.-H. Bousquet, Kinār-al-Wa'ila, 24-XI-1952 
I. CONSIDERACIONES PRELIMINARES2 
Una exposición de la actitud de Mahoma hacia los 
judíos sería insuficiente si se dejara de lado la 
                                                          
1 Profesor de la Universidad de Leiden. Doctor 
honoris causa por la Universidad de Argel. 
2 Trascripción de las grafías de fonemas árabes uti-
lizadas por Bousquet: 
Bousquet : ç dj  d’ th  h’,  kh gh t’  q’ dh ch 
Trascrip.: ṣ ǧ ḍ th ḥ j gh ṭ q dh sh 
Se han utilizado generalmente los términos 
españoles de origen árabe, en lugar de los 
correspondientes literales. La paginación del 
original aparece entre corchetes [nota de J. M. S.] 
influencia judía sobre el culto musulmán, porque las 
variaciones de esta influencia, más o menos 
importante a lo largo del tiempo, dependen muy 
estrechamente de la relación global, en que las dos 
principales fuerzas de Medina se encontraron 
constantemente una frente a otra.  
Tampoco es superfluo un examen del origen del 
culto, aun después de las excelentes monografías 
que han sido escritas sobre algunos de los puntos 
de éste. Vamos a esforzarnos, pues, en describir 
cronológicamente el origen y la evolución del culto 
en sus relaciones con las influencias que 
intervinieron desde fuera. Digo bien «esforzarnos», 
porque, en numerosísimos casos, será preciso 
examinar las fuentes con mucha prudencia y tratar 
de leer entre líneas lo que el autor ha querido 
precisamente esconder. Por este motivo nos vemos 
obligados a menudo a contentarnos con resultados 
más o menos probables. Por fortuna poseemos en 
el Corán un documento que, a pesar de algunas 
oscuridades, no ha sufrido interpolaciones. Nos 
brinda al menos lo que Mahoma mismo ha 
proclamado y no, como los repertorios de 
tradiciones, los dichos que sectas o partidos de 
épocas más tardías han querido atribuirle mediante 
un fraude piadoso, porque se creían con derecho a 
hacer decir al Portavoz de la Verdad lo que creían 
verdadero.  
El método que se debe seguir para estudiar el 
nacimiento de las diversas instituciones del culto 
durante la vida del Profeta [85] es doble. Primero, 
debe uno preguntarse qué instituciones fundó 
Mahoma y en qué época. A continuación, hay que 
investigar si esas costumbres, gracias a influencias 
judías, cristianas o árabes, han sido creadas o 
importadas. La dificultad para responder a la 
primera cuestión, cuando el Corán no nos la 
esclarece, reside en que estamos obligados a 
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dirigirnos a los teólogos posteriores, es decir a los 
autores de la Tradición y de la Ley. 
Ahora bien, éstos suelen proporcionar datos que 
manifiestan opiniones divergentes y, cuando están 
de acuerdo, muchas veces no podemos aceptar su 
consenso. La mayor parte de las veces la 
generación posterior se inclina por la idea de 
remitir todas las costumbres e instituciones del 
Islam, ya evolucionado, a la época en que vivía 
Mahoma, tendencia que, en nuestros días, tiene su 
equivalente en la religión católica, según la cual los 
sacramentos y una parte del culto han sido 
establecidos por Jesús o los apóstoles. Y, no hace 
tanto, se veía en Moisés al padre de la Ley y de las 
ceremonias judías. 
La Tradición musulmana no se contenta con afirmar 
que la mayoría de las ceremonias del culto han sido 
instituidas por Mahoma, sino que fija también la 
fecha de cada fundación en la época más antigua 
posible, de modo que, en muchos casos, los árabes 
de la época preislámica son considerados 
precursores del Islam. Esta tendencia es 
consecuencia de la doctrina predicada por Mahoma 
y referente a la religión de Abraham considerada 
como base del Islam3.  
Tal pasión por antedatar va tan lejos que, según al-
Ḥalabi, la llamada a la Plegaria Ritual, el adhān, ya 
se efectuaba en la época de Adán. Esto nos 
proporciona un instrumento muy apreciable de 
crítica que se puede formular así:  
La fecha dada por la Tradición, respecto al 
nacimiento de cierta institución, sirve como 
terminus a quo; en caso de divergencia, se elegirá 
la fecha más reciente. No he encontrado 
excepciones a esta regla. [86] 
Si se ha encontrado, pues, con ayuda de esta regla 
y por medio de la comparación crítica de 
tradiciones, que ciertas costumbres se remontan a 
la época de Mahoma, hay que examinar en qué 
forma las ha introducido éste. La dificultad de 
                                                          
3 Ver sobre esto nuestra traducción del texto de 
Snouck Hurgronje publicada aquí mismo, en 1951. 
[Nota de Bousquet] 
responder a la segunda cuestión proviene de que 
las comunidades judía y cristiana tenían en común 
diversas costumbres, de modo que no se puede 
determinar cual de las dos religiones ha influido en 
un caso dado; por ende, sabemos tan poco de la 
religión de los árabes preislámicos que no es 
posible, casi nunca, decir si una u otra institución 
existía ya en época pagana. Es posible que nuestro 
conocimiento en este campo pueda enriquecerse 
con el descifrado de las inscripciones de Arabia 
meridional. Pero todavía se halla en sus comienzos, 
de modo que seguimos en incertidumbre en lo 
referente a la influencia de Yemen sobre el dogma 
o el culto islámicos.  
Vamos a ocuparnos, ahora, en relación con el tema 
de este estudio, de diversos apartados del culto 
creados o modificados por influencia judía. Nuestra 
investigación no adquiere por eso límites precisos, 
porque no siempre es posible decir con anticipación 
si, en ciertos casos, no ha habido influencia judía, 
incluso cuando en un primer momento parecía 
excluida.  
El estudio científico del Islam tiene unos cuarenta 
años. Mucho se ha hecho desde esa época, pero no 
todo, todavía queda por hacer. Aun no se ha escrito 
nada sobre la historia crítica del culto y será 
imposible escribir algo hasta haber completado el 
examen exhaustivo de los detalles.  
II. SOBRE LA PLEGARIA RITUAL 
(AZALA) 
Una de las instituciones más antiguas del Islam es, 
sin ninguna duda, la oración ritual o azala (ṣalāt), 
que consiste en reverencias y prosternaciones, 
acompañadas de recitaciones. Esta descripción nos 
indica ya que la Plegaria se parece muy poco a lo 
que llamamos «oración». La lengua árabe tiene, por 
cierto, para designar a esta última, una palabra 
especial, duca’ («invocación»), empleada en este 
sentido en época preislámica. [87]  
Tenemos dificultad en imaginarnos una religión algo 
evolucionada sin invocación a uno o varios dioses. 
Incluso el politeísmo árabe conocía la duca’. Una 
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tradición refiere el caso de una mujer que hacía la 
circunvalación de la Caaba invocando a Isāf y Nāila. 
Por el contrario, la Plegaria no es de origen árabe. 
La palabra ṣalāt viene del término ṣalūṭa arameo, 
término por el que era designada la oración 
cristiana o judía.  
Vamos a tratar de comparar el contenido de la 
Plegaria con las oraciones diarias de los 
monoteístas árabes, consultando el Corán para 
informarnos mejor sobre la forma primitiva de la 
azala. En Corán 17: 80, Allāh se dirige así al 
Profeta: «Realiza la Plegaria entre el ocaso y la 
oscuridad de la noche4, y la recitación matinal, 
porque asisten a ésta»5. Este versículo ha sido 
revelado sin duda en La Meca de modo que parece 
que la Plegaria ya se practicaba en esta ciudad. 
No se puede determinar que las inclinaciones hayan 
formado parte de la Plegaria mecana, pero es casi 
seguro, en razón de un versículo como el de C. 
77:48, que, hablando de los incrédulos, precisa: «Y 
cuando se les dice: «Inclinaos», no se inclinan». 
Durante el periodo medinés, es seguro que el hecho 
de inclinarse formaba parte de la Plegaria como 
puede verse en C. 48: 29; 22: 76, etc. 
En estos dos últimos versículos se habla igualmente 
de prosternaciones (suǧūd). Mahoma no parece 
haber distinguido siempre entre rūkūc y suǧūd. En 
todos los casos (C. 38: 23), se dice a propósito de 
David fajarra rakacan6. Según el uso lingüístico 
posterior, se debería poner saǧan. Si estos textos 
demuestran que en La Meca las formas de la azala 
aun no estaban fijadas tan estrictamente como 
ocurriría más tarde, podemos concluir, sin embargo, 
por los versículos citados que las líneas principales 
de aquélla, [88]  inclinaciones corporales y 
recitaciones, han seguido siendo siempre las 
mismas. 
                                                          
4 Los comentaristas no saben si dulūk es empleado 
a propósito de la hora después de la culminación 
del sol o de la puesta del sol. 
5 La exacta significación de estas últimas palabras 
es dudosa. Según los comentaristas, los ángeles o 
Allāh asisten a la recitación matinal.  
6 Viceversa, las palabras waǧalū'l bāba saǧan (C. 
2:55) son explicadas como raka‘an en Ṭabarī. 
Estos dos elementos fundamentales formaban 
también lo esencial de la oración cristiana. Juan de 
Éfeso refiere que, durante una breve estancia en un 
monasterio, oía, desde la celda que ocupaba, el 
murmullo de una voz y cada vez, a continuación, se 
producían con regularidad tres golpes, como los de 
un martillo sobre un yunque. Reflexionando sobre 
ello le pareció que un devoto de la celda vecina a la 
suya se prosternaba invariablemente en el suelo a 
continuación de sus oraciones, tocando 
sucesivamente el suelo con manos, rodillas y 
cabeza.  
Entre los judíos, una costumbre muy antigua 
ordenaba la recitación de oraciones a horas fijas del 
día. La expresión aqāma eṣ-ṣallāta, que se 
encuentra constantemente en el Corán, recuerda 
tanto los usos judíos como los cristianos. 
Es, pues, muy difícil determinar de cuál de las dos 
religiones monoteístas ha sido tomada la Plegaria. 
Quizá Mahoma ha pensado en ambas.  
Según la leyenda, la Plegaria no habría sido tomada 
por el Profeta de ninguna costumbre humana, sino 
del ejemplo dado por Gabriel, descendido del cielo 
para enseñarle todos los gestos y palabras 
prescritos por la purificación y la Plegaria. Cuando 
Mahoma los aprendió, se los enseñó a Jadīǧa. Es 
posible que esta leyenda se haya inventado para 
disimular el verdadero origen de la Plegaria. Sin 
embargo, se ha conservado otra tradición que no 
quiere negar que la oración ritual fuera ya conocida 
antes del Islam. Según Ibn Sacd, Abū Darr al-Ǧifārī 
realizaba ya la Plegaria antes de haberse 
encontrado con Mahoma en La Meca.  
Este personaje habría sido monoteísta, sin que 
adorara a los ídolos. No se dice si había adoptado la 
religión judía o la cristiana, aunque desde su primer 
encuentro con Mahoma se hizo musulmán e hizo 
entre sus contríbulos propaganda a favor del Islam. 
El Corán aporta también diversas informaciones 
relativas a los momentos en que, durante el periodo 
mecano, tenían lugar las ceremonias religiosas. 
[89] 
En un versículo ya citado (C. 17:80-81), se lee: 
«Realiza la Plegaria entre el ocaso y la oscuridad de 
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la noche, y la recitación al amanecer, porque 
asisten a ésta, y haced vigilias durante la noche». Y 
en otro lugar (C.11:116) se lee: «Haz la Plegaria en 
los dos extremos del día, y durante algunas partes 
de la noche». En el periodo mecano, pues, se hacía 
la Plegaria por la mañana, tarde y noche. Los 
ejercicios religiosos nocturnos son, seguramente, 
imitación de la práctica de los cristianos sirios: 
parece que los monjes piadosos han elegido 
preferentemente la noche para sus oraciones. 
En Medina –en todo caso en un principio–, el 
Profeta ha seguido completamente los usos judíos 
en cuanto a las horas de la Plegaria. Allāh dice 
(C.2:239): «Haced las Plegarias y la Plegaria del 
medio». El profesor Houtsma ha mostrado de 
manera convincente que la «Plegaria del Medio» 
significa la efectuada en el medio del día y que, en 
consecuencia, Mahoma hacía en Medina las 
Plegarias de la mañana, del medio día y de la tarde, 
a semejanza de las oraciones judías chaḥarit, minḥa 
y macrib. 
Esta conclusión nos ha llevado a entrar en conflicto 
con la tradición. Una leyenda, universalmente 
conocida, cuenta que el Profeta durante su 
ascensión nocturna (micrāǧ), que habría tenido 
lugar durante su estancia en La Meca, recibió la 
orden de imponer a su pueblo cinco ejercicios 
religiosos diarios. 
Otra tradición no se contenta con esta institución 
relativamente tardía de las cinco Plegarias: Gabriel, 
enseñándole a Mahoma la Plegaria, habría realizado 
con él, dos veces seguidas, los cinco ejercicios 
religiosos obligatorios7. [90] 
                                                          
7 Es posible que los lectores de la bien conocida 
obra de Sprenger pensaran en añadir esto: un ju-
dío, que vivía en la época preislámica, hacía ya, por 
lo que se cuenta, las cinco oraciones cotidianas. 
Sprenger dice efectivamente (1, p.38): «Según la 
tradición musulmana, el judío (¿esenio?) Ibn Tay-
yahān [en realidad este personaje no era judío, sino 
uno de los medineses que asistieron a la segunda 
‘Aqaba], que murió algo antes de Mahoma, hacía ya 
las cinco Oraciones». En otro sitio (1, 55n.) se ve 
que fundamenta esta opinión en una tradición de 
Ibn Sa‘d. Dicha tradición figura en la página 104 de 
la edición de Ibn Ishāq. Es evidente que Sprenger 
se equivoca. Esta tradición dice: «No hemos tenido 
Así pues, en Medina, de acuerdo con la costumbre 
judía, se hacían tres oraciones cotidianas. El 
estudio ya citado del profesor Houtsma muestra 
cómo la comunidad llegó a fijar en cinco el número 
de Plegarias diarias. Goldziher ha dado otra 
explicación. 
No podemos dejar de lado este debate ni de 
ocuparnos de las decisiones establecidas en Medina 
en cuanto al número de las rakcas de cada Plegaria. 
Parece que la costumbre de volverse hacia cierta 
región del cielo (alquibla) haya sido establecida al 
mismo tiempo que la Plegaria. Este uso aparece ya 
en el Antiguo Testamento. Se ve allí, efectivamente, 
que los judíos, al rezar, se volvían en dirección al 
Templo de Jerusalén. (I, Reyes, c. VIII, v. 44) 
Mahoma había adoptado ya en La Meca esta 
costumbre de los judíos, asociándose 
completamente con ellos, porque adoptó la Alquibla 
de Jerusalén para la Plegaria. No creo equivocarme 
considerándolo totalmente cierto; la tradición, sin 
embargo, es en parte de otra opinión. 
Podemos distinguir tres tendencias diferentes. La 
primera, en que la teoría de la religión de Abraham 
no ejerce todavía su influencia, no dice nada sobre 
el origen de la Alquibla: «Jadīǧa fue la primera en 
creer y adoptar la Alquibla con ocasión de la 
Plegaria». Es conocida la historia del medinés Al-
Barā Ibn Macrūr, que se negaba, incluso antes de la 
Hégira, a dar la espalda a la Caaba. Se desprende 
claramente de este hecho, mencionado como algo 
especial, que, antes de la Hégira, la Caaba no había 
sido adoptada como Alquibla por los musulmanes. 
Una tradición muy extendida de Sacīd Ibn Al-
Musayyib dice claramente que Jerusalén era 
entonces la Alquibla. Refiere, en efecto, que los 
Anṣāres, durante dos o tres años antes de la 
Hégira, tuvieron la «primera alquibla». Que ésta 
fuera Jerusalén, se deduce del contexto.  
La segunda tendencia de la Tradición está al 
servicio de la teoría de Abraham: ésta, ya lo dije, 
                                                                                   
nunca un no musulmán mejor (un hombre mejor 
que no hacía las cinco Plegarias) que él». Sprenger 
traduce: «Nunca hemos visto a un hombre haciendo 
mejor que él las cinco oraciones cotidianas». 
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quiere relacionar todas las instituciones del culto 
con La Meca y, si es posible, con La Meca de la 
época preislámica. 
Ṭabarī incluye ya una tradición según la cual 
Mahoma y todos los suyos se volvían durante la 
azala hacia la Caaba. [91] Baiḍāwī es de la misma 
opinión. Al-Tebrīzī va más lejos, y ya sabe que 
Abraham había establecido la Caaba como alquibla8. 
Cuando se conocen estas dos tendencias, se puede 
decir de antemano, casi con certeza, que hay otra 
más que, a costa de lo que sea, «armonizará» estas 
dos tendencias contradictorias. Y en nuestro caso 
no era difícil lograr tal armonía.  
En las tradiciones citadas por Ibn Hishām se dice 
que la alquibla del Profeta en La Meca era 
Jerusalén, pero se añade que, al realizar la 
Plegaria, procuraba que la Caaba se encontrara 
entre él y la alquibla. Ibn cAbbās era de la misma 
opinión. Nuestro parecer sobre estas tres 
tendencias no es difícil de precisar: las dos últimas 
han surgido tan claramente por influencia de una 
teoría determinada que se debe, con buenos 
motivos, desconfiar de ellas. Por el contrario, la 
primera parece muy verosímil y no puede haber 
sido inventada con cierta finalidad. Podemos admitir 
con certeza que, en La Meca, Jerusalén ha sido la 
alquibla. 
En las revelaciones de las que hemos hablado 
antes, se ordena a Mahoma efectuar la azala en 
ciertos momentos. 
Los primeros creyentes han seguido naturalmente, 
con mayor o menor exactitud, el ejemplo de su 
maestro. Es probable que en La Meca hubiera 
oficios divinos en común. Pero la Plegaria en común 
en momentos señalados, obligatoria para todos, ha 
sido instituida en Medina, algún tiempo antes de la 
Hégira. 
Los medineses, que habían conocido al Profeta con 
ocasión de las ferias anuales y habían adoptado su 
                                                          
8 No es extraño que finalmente la religión de Abra-
ham haya convertido en musulmanes creyentes a 
una parte de la generación pagana anterior; ver 
Snouck Hurgronje: Mekka, II, p. 117. 
doctrina, habían expresado su deseo de ser 
instruidos, junto con sus conciudadanos, en el 
Islamismo. Mahoma les envió entonces a Mūṣcab 
Ibn cOmair, encargándole la misión de satisfacer 
este deseo. 
La tradición no es unánime sobre la cuestión de 
saber si es éste, o bien el medinés Ascad Ibn 
Zorāra, quien reunió primeramente a los creyentes 
en el oficio del viernes. 
No trataré de decidir a cual de estos dos hombres 
corresponde este honor. Prefiero dirigir la atención 
a una noticia que refiere con gran sencillez el 
origen del servicio [92] divino del viernes. Se 
encuentra en Ibn Sacd y lo esencial es: «...y Mūṣcab 
les hizo recitar el Corán y los instruyó. Después de 
esto, escribió al enviado de Dios y le pidió 
autorización para celebrar con ellos el oficio del 
viernes. El Profeta le dio la autorización y le 
escribió: «Vela en el día en que los judíos hacen 
públicamente sus preparativos para el Sabbat y, 
cuando el sol decline, tendréis que acercaros a 
Allāh por medio de dos rakcas, y añadir una juṭba». 
Entonces Mūṣcab Ibn cOmair realizó con ellos el 
oficio del viernes en el dār de Sacd Ibn Jaithama», 
etc... 
Atribuyo un gran valor a esta información. La 
tradición tiene tendencia a rechazar o negar todo 
préstamo de origen judío o cristiano y a representar 
las instituciones del culto divino como continuación 
de las ceremonias de la religión de Abraham. Y por 
ello, una tradición como ésta, que no tiene 
intenciones dogmáticas, puede transmitir confianza.  
Hay otra tradición más que no indica tan 
exactamente la relación entre Sabbat y ǧumca: «Los 
Anṣāres decían: «Los judíos tienen, cada siete días, 
un día en que se congregan, y los cristianos lo 
mismo; establezcamos pues, también nosotros, un 
día en que nos reunamos».  
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El oficio del viernes no fue establecido, pues, por 
Mahoma, sino por Mūṣcab en Medina, siguiendo el 
ejemplo del Sabbat. 9 
Sin embargo el Islam no ha tomado de los judíos su 
día de reposo ni la celebración de éste, 
probablemente porque Mahoma no ha querido 
cargar a los medineses con demasiadas 
prescripciones de alcance demasiado grande. 
Sin embargo, el oficio del viernes ofrece muchas 
peculiaridades que lo relacionan con el Sabbat, ya 
durante la vida misma del Profeta, ya tras su 
muerte. Hay que llevar el más hermoso atuendo, 
perfumarse, utilizar mondadientes; está prohibido 
ayunar y, por el contrario, el viernes es un día en 
que se come y se bebe; todo esto hace pensar en 
las prescripciones judías. Mahoma ha intentado 
justificar su actitud respecto al [93] Sabbat 
diciendo (C.16:125): «El sábado se instituyó 
solamente para quienes discrepaban sobre él. Tu 
Señor, ciertamente, decidirá entre ellos el día de la 
Resurrección sobre aquello en que discrepaban». 
Baiḍāwī, comentando este versículo, dice que, en 
un principio, había sido elegido el viernes, pero los 
judíos preferían el sábado porque ese día Dios 
había descansado después de la Creación; Moisés 
les prescribió entonces ese día. 
Del hecho de que el oficio del viernes fuera 
establecido algunos años antes de la Hégira y en 
Medina, se infiere que el Profeta ya tenía, mucho 
antes de esta Hégira, propensión a imitar el culto 
de los judíos. Se desprende probablemente que 
este culto del viernes ha sido continuado por el 
Profeta inmediatamente después de la Hégira. 
III. PUREZA RITUAL – NOTA SOBRE EL 
AZAQUE 
Los preceptos, fijados con gran precisión por la 
tradición y que se refieren a las abluciones de 
cumplimiento obligatorio para cada musulmán 
según su estado de pureza ritual con motivo de la 
                                                          
9 El hecho de que Mahoma no ha celebrado el culto 
del viernes en la Meca ha sido señalado expresa-
mente por Ṭabarī. 
Plegaria, han sido fijados en parte por el mismo 
Mahoma durante el periodo medinés. Las abluciones 
rituales eran muy practicadas por los judíos, 
algunas sectas gnósticas y los parsis, de modo que 
quizá han sido instituidas ya, en lo esencial, al 
mismo tiempo que la Plegaria. 
Según la Tradición, la ablución estaba ya en uso 
entre los antiguos árabes, después de la polución o 
el coito (ghusl min el ǧanāba). Pero no tenemos 
certeza y debemos pues dejar sin respuesta la 
cuestión del origen y la evolución de estos 
preceptos. 
Hemos terminado el examen de las costumbres 
vigentes antes de la Hégira10. [94] 
IV. DE LA MEZQUITA  
El Islam mecano no conocía, en el fondo, más que 
una sola forma de servicio religioso, la Plegaria. En 
Medina, el Islam experimenta influencias que 
modifican tanto su aspecto que no se pueden 
considerar los años de La Meca más que como 
introducción a su evolución posterior. Antes de 
estudiar la evolución en Medina, es preciso decir 
algunas palabras respecto al lugar en que estos 
hábitos religiosos tenían lugar.  
Se entiende que la tradición, influida por la teoría 
de la religión de Abraham, sea inducida 
naturalmente a hacer que Mahoma realice la 
Plegaria junto a la Caaba. Qué digo, se sabe incluso 
exactamente en qué lado. Sin embargo, no se trata 
nunca de la Plegaria en común. Según otra 
tradición, Mahoma y su primo cAlī realizaron una 
vez la Plegaria en una de las oquedades de la 
                                                          
10 Alguien preguntará quizá si el azaque no es de 
origen mecano, refiriéndose a numerosas revelacio-
nes de esta época en las que se trata del azaque. 
No hay que olvidar sin embargo que la palabra za-
kat y el hebreo zakūt significan “méritos”. Este 
nombre ha sido aplicado exclusivamente por los ju-
díos de Arabia, o por Mahoma, a la donación de una 
limosna, y más tarde a la limosna misma. 
El profesor Snouck Hurgronje ha demostrado que 
en este caso no se trataba del impuesto ritual re-
glamentado por la ley y que los musulmanes siguen 
evacuando todavía. No tenemos, pues, que tratar 
aquí de ello.  
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montaña, cerca de La Meca. No se dice una palabra 
de un lugar en que la Plegaria diaria hubiera sido 
realizada regularmente en común. 
No hay tampoco, durante el primer periodo de 
Medina, un punto de encuentro donde los 
musulmanes se reunieran cada día para realizar sus 
prácticas religiosas. Hay en efecto una tradición 
según la cual «al Profeta le agradaba realizar la 
oración en el mismo lugar en que se hallaba cuando 
llegaba el momento». Era diferente para el oficio 
del viernes: se había designado ciertamente un 
lugar fijo para efectuar en común este rito 
obligatorio; pero no sabemos cuál, la información 
que poseemos al respecto es contradictoria. Ascad 
Ibn Zorara habría reunido a los creyentes en un 
sitio llamado Baqic el Jademāt; según otros, habría 
edificado una mezquita en el lugar donde el Profeta 
construyó posteriormente su dār. Moḥammed Ibn 
cOmar atribuía este hecho a Moṣab, y otra tradición 
dice que Moṣab realizaba la ǧumca en el dār de Sacd 
Ibn Jaithama. 
Si es posible sacar una conclusión única de todas 
estas contradicciones, es que el culto del viernes 
antes de la Hégira no se ha realizado siempre en el 
mismo lugar. [95] 
Si aceptamos la Tradición, el lugar de la Plegaria en 
común habría sido fijado rápidamente después de la 
llegada a Medina de Mahoma. En efecto, el Profeta 
adquirió el terreno propiedad de Sahl y Sohail «para 
construir allí una mezquita». 
Que tuviera realmente la intención de construir allí 
una mezquita, como las que el Islam posterior ha 
conocido, ha sido rebatido por Caetani, no sin 
buenas razones. En todo caso, se edificó en el lugar 
que debía gozar más tarde de tan gran 
consideración, habitaciones para el Profeta y su 
familia. Por la naturaleza misma de las cosas, se 
realizó, en general o siempre a partir de aquel 
momento, la Plegaria en común del viernes en el 
dār de Mahoma. La tradición no menciona más que 
una sola ǧumca después de la Hégira, que no tuvo 
lugar en la mezquita, cuando Mahoma, dirigiéndose 
de Qobā a Medina «fue sorprendido por la ǧumca 
cuando se encontraba en la región de los B. Sālim 
Ibn cAuf. Entonces realizó la Plegaria en la mezquita 
que se encuentra en Wādī Ranūnā. Las demás 
tradiciones sobre la ǧumca que conozco implican 
todas que la ceremonia tuvo lugar en la mezquita 
del Profeta. Aunque sea inverosímil que, ya en los 
primeros años de la Hégira, Mahoma haya 
pronunciado una juṭba en cada oficio del viernes 
como sería costumbre más tarde, es muy verosímil, 
sin embargo, que estas reuniones de los 
musulmanes fueran ocasión para que diera 
comunicados y avisos, de donde pudo nacer la juṭba 
poco a poco. Ibn Isḥāq no menciona en qué ocasión 
fueron pronunciados los dos primeros sermones de 
los que habla. Según Ṭabarī, Mahoma habría 
pronunciado su primera juṭba durante su entrada en 
Medina, ¡cuando fue sorprendido por la ǧumca!  
V. DE LA LLAMADA A LA PLEGARIA 
Cuando se hizo habitual reunirse en casa de 
Mahoma para la Plegaria, los creyentes comenzaron 
a sentir necesidad de encontrar un medio para fijar 
exactamente el momento de la reunión. Los 
cristianos tenían costumbre de convocar a la 
comunidad por medio del nāqūs, [96] dos trozos de 
madera que se entrechocaban. Los judíos utilizaban 
la trompeta. Los dos instrumentos fueron evaluados 
por los musulmanes y rechazados. Un sueño, tenido 
a la vez por cAbd Allāh Ibn Zaid y cOmar, señaló un 
medio mejor para congregar a los fieles. 
Un pregonero debía, con voz tonante, llamar a los 
fieles a la Plegaria. Según otra tradición, una 
revelación divina transmitió este parecer a Mahoma, 
al mismo tiempo que el sueño de cAbd Allāh y 
cOmar. Como se sabe, el adhān es hoy el anuncio 
del momento en que se realizan las cinco Plegarias 
diarias. Es posible que originariamente la llamada 
tuviera lugar sólo para asistir a la Plegaria 
obligatoria en común del viernes y que esta 
convocatoria (nida‘) fuera llamada así de acuerdo 
con Corán, 62:9: «¡Creyentes! Cuando se llame el 
viernes a la azala, ¡corred a recordar a Alá!». 
Según Sprenger, la institución del adhān tuvo lugar 
así antes del cambio de la alquibla; un voceador 
recorría la ciudad gritando: «¡La ceremonia religiosa 
en común!». Después del cambio de alquibla, se 
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instituyó el almuédano. Sprenger no indica su 
fuente de información y en ninguna de las fuentes 
que conozco encuentro su teoría íntegramente. Es 
probable que haya mezclado las tradiciones 
habituales, porque la mayoría de los detalles no 
dejan de encontrarse en la Tradición. 
Las fuentes no indican la época en que se habría 
establecido el adhān. Ibn Isḥāq la sitúa entre las 
primeras instituciones medinesas. Tenemos un 
punto de referencia en el hecho de que el adhān 
está en relación con el empleo del dār de Mahoma 
como lugar de congregación para la Plegaria en 
común. 
El adhān presupone que la vivienda de Mahoma es 
donde se reunían los musulmanes; el culto en la 
almosala siempre ha tenido lugar sin adhān11. Así 
es como ya el-Nawār, madre de Zaid Ibn Thābit, 
refiere: «Mi casa era la más alta de todas las que 
rodeaban la Mezquita. Por eso Bilāl tenía costumbre 
de hacer la llamada desde mi tejado, desde la 
institución del adhān hasta que el Profeta construyó 
[97] su mezquita. Más tarde hizo la llamada sobre 
el techo de la mezquita, después de haber colocado 
una elevación». 
Esta tradición demuestra: 
1º Que el dār de Mahoma fue el lugar de 
congregación desde antes de la construcción de la 
Mezquita; 
2º Que el adhān ha sido establecido antes de la 
terminación de la Mezquita; 
3º Que la manāra no ha sido implantada al mismo 
tiempo que el adhān. 
No nos extrañemos, una vez más, de que, según 
ciertas tradiciones, el adhān habría sido establecido 
en La Meca y otras recuerden que ya Adán había 
sido invitado a la Plegaria por un almuédano. 
VI. EL AYUNO 
Entre las instituciones que han sido creadas muy 
deprisa tras la llegada de Mahoma a Medina, se 
                                                          
11 Según El-Qastallanī, se la realiza para el istisqā. 
encuentra el ayuno. No tenemos ninguna indicación 
que nos muestre que esta forma de mortificación 
estuviera ya vigente en La Meca, entre los 
musulmanes. 
En las azoras mecanas no se encuentra más que 
una sola vez la palabra misma (ṣawm) (C.19:27) 
donde se dice a María: «Di: He hecho voto de ṣawm 
al Raḥmān y, así pues, no voy a hablar con nadie 
hoy ». 
Es probable que los lexicógrafos hayan adoptado 
igualmente, a continuación de este versículo, el 
tarāk el kalāmi en su explicación de esta palabra. 
Según su definición, ṣawm quiere decir «abstinencia 
de alimento, de bebida, de coito y de palabra»; 
tiene pues muy poco valor para el examen de la 
significación de la palabra ṣawm. El pasaje del 
Corán que ha sido citado demuestra claramente que 
la palabra ṣawm quiere decir: «abstenerse de 
hablar». Los comentarios lo explican en 
consecuencia como: callarse (ṣamtun). En la poesía 
preislámica se encuentra esta palabra, empleada de 
otro modo. Imru ’l-Qais dice: «ka’anna eth-thurayyā 
cullaqat fī maṣamihi»; a lo que el autor del Lisān 
señala: «Maṣām en-naǧmi [98] maclaquhu». En-
Nabiga habla de «Jailum ṣiyamun wajailum ghaira 
ṣa’matun». 
Según Ṭabarī, se decía: «Los caballos ṣāmat», 
cuando no caminaban. Del viento, se dice cuando 
se calma, y del camello joven cuando está de pie 
sin moverse, sin ir y venir como de costumbre. Se 
utiliza también la palabra a propósito de una rueda 
que está detenida. 
Si se consideran las diferentes circunstancias en 
que se encuentra ṣama, se ve que la definición de 
Jalīl, «Ṣawm es estar de pie sin trabajar», es justa. 
La de Ṭabarī, «el ṣawm es el-kaff», que quiere decir 
«retener», tiene un tono demasiado musulmán. 
Y he aquí que aparece súbitamente, en las azoras 
reveladas en Medina, la palabra ṣawm con el 
sentido de abstenerse de comer, beber y copular. 
Está claro que este cambio inesperado acredita 
influencias foráneas; y no hace falta buscarlas muy 
lejos. La palabra, en su significación ritual, ha sido 
tomada por Mahoma de los judíos de Medina. 
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El día de abstinencia más importante de los judíos 
es el del «Gran Perdón», llamado en la Mishna, a 
causa de su importancia, Yoma, el Día. Como se 
sabe, se celebra el 10 Tishri. Parece que los judíos 
lo habían llamado, sencillamente, en el Hiyaz, «el 
décimo». En todo caso, en los autores musulmanes, 
es llamado siempre el cĀshūrā, lo que no es otra 
cosa que la forma aramea de la palabra hebrea por 
la que el autor del Levítico (16,29) designaba ya el 
día del Gran Perdón (cāshūr). 
La bien conocida tradición por la que se nos ha 
informado de la creación de la cĀshūrā musulmana 
ha sido embellecida por la posteridad. 
Mahoma, al llegar a Medina, comprobó que los 
judíos observaban el ayuno el día de cĀshūrā. Se le 
refirió que ese día Dios había librado a Israel de su 
enemigo el Faraón, y que por ello Moisés lo había 
establecido como día de ayuno. Mahoma dijo 
entonces: «Tengo más derechos sobre Moisés que 
vosotros». Y por eso ayunó aquel día y ordenó 
igualmente a los musulmanes que lo hicieran. [99] 
Vemos ya en ello una restauración del Judaísmo 
original. Está claro que la intención de Ibn cAbbās, 
que ha transmitido esta tradición, ha sido oponerse 
a la idea de que Mahoma se habría adherido a la 
religión judía de Medina. No hace falta decir que 
ese fue allí ciertamente el caso. En el primer año de 
la Hégira, el Profeta no había establecido todavía 
diferencia entre la religión judía moderna y la 
religión judía «pura» como lo hizo posteriormente 
sobre la base de la teoría de la religión de Abraham 
y se inspiró constantemente en la religión judía. 
Otra tradición nos dice que Mahoma, que al parecer 
había ignorado hasta entonces ese día de ayuno, 
dio a conocer por medio de un pregonero, el mismo 
día, que cada persona que hubiera comido debía 
abstenerse de alimento y que todos los que no 
habían comido aun debían imitar este ejemplo. 
Los judíos ayunan, el día del Gran Perdón, desde la 
puesta del sol hasta la siguiente puesta del sol. Los 
musulmanes ayunaron igualmente 24 horas en la 
cĀshūrā, como dicen las tradiciones que han 
conservado este recuerdo. Así pues Al Ḥasān Ibn 
Faraǧ dice: «Era obligatorio ayunar a partir del 
crepúsculo hasta el día siguiente. Cuando se había 
hecho la Plegaria del atardecer, la comida y el coito 
quedaban prohibidos hasta el atardecer siguiente a 
la misma hora. Posteriormente, fue revelado el otro 
ayuno por el que estas mismas cosas fueron 
autorizadas durante toda la noche.» 
Por lo demás, ignoramos todo de la celebración de 
la cĀshūrā por los musulmanes. No tiene nada de 
extraño, porque las fuentes nos dicen que, a partir 
del año siguiente, no fue ya día de ayuno 
obligatorio: quien deseaba ayunar podía hacerlo; 
quien no lo deseaba no estaba obligado a hacerlo. 
Naturalmente, para Mahoma no fue ya día de 
ayuno: cuando se alejó del Judaísmo, no hubo ya 
ninguna razón de conservar este recuerdo de sus 
antiguas tendencias, tanto más que el nuevo mes 
de ayuno satisfizo todas sus necesidades ascéticas. 
Este estado de espíritu del Profeta se manifiesta en 
un dicho que le ha sido atribuido y que refiere 
Aḥmed (Ibn Ḥanbal): «Ayunad en la cĀshūrā, pero 
no hagáis como hacen los judíos, [100] ayunando 
un día antes y un día después». El día antes de la 
cĀshūrā ha sido llamado tāsūcā, y, en los libros de 
fiqh, se recomienda el ayuno de tāsūcā y de 
cĀshūrā. 
El 10 Tishri cae a fines de septiembre. No se sabe 
en qué mes del calendario árabe fue observada la 
cĀshūrā anual. Probablemente, su recuerdo ha sido 
olvidado rápidamente, porque, ya pronto, se 
celebró el día de la cĀshūrā el 10 Moḥarram; lo que 
parece haber sido imposible en la época de 
Mahoma, de creer a Caetani. Aun hoy se celebra el 
10 Moḥarram. Es probable que se haya elegido el 
primer mes del año musulmán porque Tishri era el 
primero del año judío. 
El origen judío del día de la cĀshūrā es pues cierto y 
como hemos visto ya, la tradición no lo disimula, a 
excepción de la tendencia que refiere todas las 
instituciones del culto o a los antiguos árabes o a 
Abraham. Así es como cOrwa relata que, según 
cAīsha, los coraichíes, en época de la ǧāhiliyya 
ayunaban y que el Profeta lo hacía también. Según 
Ḥalahī, el Profeta ayunaba ya en La Meca en aquel 
día, pero no prescribió a sus discípulos hacerlo 
hasta Medina. Además de la cĀshūrā, Mahoma 
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estableció en Medina otros tres días de ayuno 
mensual. Se ignora cuáles eran esos días; la 
posteridad los fija el 13, 14 y 15, «los días de las 
noches blancas». No se puede decir exactamente si 
Mahoma estableció, por primera vez, estos tres días 
de ayuno por mes, o bien si los tomó de una 
costumbre preexistente. Los teólogos no están de 
acuerdo sobre el hecho de saber si el ayuno, 
durante esos días, era obligatorio o supererogatorio 
entonces. En todo caso, la obligación fue abolida 
con el establecimiento del ayuno de Ramadán. En 
todos los libros de fiqh se recomienda el ayuno 
durante aquellos días.12  
Además, el Profeta ayunaba el lunes y el jueves. No 
he encontrado en ningún lugar que esos ayunos 
hubiesen sido obligatorios para los musulmanes 
también. Solo los fieles muy piadosos seguían el 
ejemplo del Profeta. Así, un cliente [101] de 
Osāma Ibn Zaid refiere lo siguiente: «Osāma tenía 
la costumbre de ir a caballo a Wādi’l Qorā donde 
tenía una propiedad, y hacía el ayuno de los lunes y 
jueves en esta ocasión. Un día le pregunté: 
«¿Haces el ayuno en viaje, a pesar de tu avanzada 
edad y tu elevada condición?»13. Respondió: «He 
visto que el Profeta ayunaba el lunes y el jueves». 
cAīsha dice por su parte: «El Profeta tenía 
costumbre de ayunar estrictamente el lunes y el 
jueves». En los libros de fiqh se recomienda el 
ayuno esos días. 
Está claro que esos dos días de ayuno han sido 
copiados de los judíos por Mahoma, durante los 
primeros tiempos de su estancia en Medina. Se 
hace decir al Profeta que la razón de ese ayuno es 
que, el lunes y el jueves, las obras (de los 
hombres) son presentadas a Allāh, para ser 
juzgadas por Él, y que Mahoma estaba contento de 
que sus obras le fuesen presentadas mientras 
ayunaba. Probablemente este motivo tuvo su origen 
en medio judío bajo una forma algo diferente. En 
                                                          
12 En los maliquíes la cosa es, al contrario, conde-
nada. Ver por ejemplo, Jalīl, versión Guidi, p.212 
(nota de Bousquet). 
13 «Rafuta», es decir: «Ocupas un rango tan eleva-
do como musulmán, que es inútil hacer ayunos su-
perfluos para obtener méritos». 
efecto, en el Tosefta, el ayuno se pone en relación 
con la sesión de los tribunales de justicia.  
En los libros de fiqh, se atribuye a los diez primeros 
días de Dhū’l ḥiǧǧa una importancia especial: las 
buenas obras realizadas esos días son consideradas 
como si tuvieran un valor extraordinario. Para 
quienes no asisten a la solemnidad de cArafā, se 
recomienda el ayuno el 9. entre las tradiciones que 
mencionan especialmente ese día, algunas dicen 
expresamente que el Profeta ayunaba y otras que 
mencionan también especialmente que el Profeta no 
ayunaba. 
Una tradición bien conocida refiere que se debatía 
la cuestión de saber si el Profeta ayunaba el día de 
cArafā. Entonces se le presentó un recipiente lleno 
de leche y bebió encontrándose en el territorio 
sagrado de cArafā. 
Tenemos pues aquí la explicación del hecho de que 
los teólogos no quieren que los peregrinos ayunen 
el 9 de Dhū’l ḥiǧǧa. ¿Cómo, pues, la discusión sobre 
el carácter, [102] obligatorio o no, ha podido 
surgir? Antes de responder a esta cuestión, hay que 
decir algunas palabras sobre los demás días de la 
primera década de este mes. Algunas tradiciones 
dicen que el Profeta realizaba, no sólo el ayuno el 
9, sino también durante los ocho días precedentes: 
Abū Bakr ibn Abī’l Dunya ha escrito un opúsculo 
sobre la excelencia de los diez días de Dhū’l ḥiǧǧa; 
dice así: «Fulano y mengano han sabido por boca 
de una de las mujeres de Mahoma que este tenía 
costumbre de ayunar estos nueve días de Dhū’l 
ḥiǧǧa». Y en otra parte: Abū Huraira relata que el 
Profeta ha dicho: «Hacer el ayuno durante cada uno 
de estos diez días vale tanto como el ayuno de un 
año entero». El mérito del ayuno durante tales días 
está asegurado, pues, por el ejemplo del Profeta. 
Pero las tradiciones sobre el ayuno (o su contrario) 
el 9, están mucho más extendidas que las que 
conciernen a los demás días. 
Nos preguntamos pues, primero: ¿por qué tienen 
carácter distintivo esos días? Quizá se tendería a 
pensar en su simultaneidad con el ḥaǧǧ. Y, sin 
embargo, los usos del ḥaǧǧ no explican por qué 
esos días han podido ser días de ayuno. Los usos 
del ḥaǧǧ, como los conocemos, han sido 
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transmitidos sin muchos cambios desde la época del 
Profeta. Que Mahoma haya dejado el ḥaǧǧ como lo 
ha encontrado (con algunas pequeñas excepciones), 
es cierto. No leemos en ningún sitio que los diez 
primeros días de este mes, ni siquiera un solo día 
durante el ḥaǧǧ, hayan sido días de ayuno. Es 
preciso, por tanto, buscar otra explicación. 
Mahoma no imaginó todavía, durante su primer año 
en Medina, la significación que el ḥaǧǧ podría tener 
para el Islam. Había dado la espalda a su ciudad 
natal; había fundado toda su esperanza en la 
alianza con los judíos y se había inspirado en su 
ejemplo en varios puntos importantes relativos al 
dogma y a la práctica. No estamos, pues, nada 
extrañados de ver que deja pasar la primera fiesta 
mecana del ḥaǧǧ sin ocuparse de éste. Lo que es 
demostrado elocuentemente por el silencio de la 
tradición respecto a lo que ocurrió en Medina en 
Dhū’l ḥiǧǧa del año I. [103]  Sólo la celebración de 
este mes el año II es tratada ampliamente por ella. 
Y, según la regla expuesta antes (§ 1), la tradición 
siempre ha antedatado, nunca postdatado. En el 
año II, Mahoma, después de haber roto 
definitivamente con el Judaísmo, absorbió el rito 
mecano de esta fiesta religiosa en el culto medinés. 
Entonces no ha establecido días de ayuno: estos no 
tenían ninguna relación con el ḥaǧǧ. No nos queda 
sino concluir que la costumbre de ayunar durante la 
primera década de Dhū’l ḥiǧǧa data del año I. Y, 
efectivamente, esta costumbre puede explicarse 
perfectamente por las circunstancias de entonces. 
Mahoma se había asociado estrechamente a los 
judíos en los usos del ayuno y les había tomado su 
principal día de ayuno, así como el ayuno del lunes 
y del jueves. ¿No es verosímil que les haya tomado 
también otros días de ayuno? En cuanto al caso del 
que hablamos, parece muy claro. Tenemos aquí 
nueve días de ayuno del que el último, según la 
tradición, es el principal. 
Busquemos pues una analogía con el Judaísmo: 
encontramos entonces que el 9 del mes Ab era un 
día de ayuno de índole particular que no tenía 
mucha menos importancia que el día del Gran 
Perdón: era tan importante que algunos judíos se 
preparaban para él desde el primero del mes. 
La analogía de 1-9 Dhū’l ḥiǧǧa con 1-9 Ab salta a la 
vista: todas nuestras preguntas a propósito de las 
tradiciones que hemos encontrado han hallado su 
respuesta. Comprendemos ahora claramente por 
qué el periodo 1-8 del mes sigue oscuro, mientras 
que la luz cae sobre el 9. Y, además, se ve por qué 
habían incertidumbres acerca de la cuestión de 
saber si Mahoma observaba el ayuno el día de 
cArafā. Durante el año I, Mahoma había celebrado 
con un ayuno ese día. Pero, desde el año II, 
estableció una fiesta en Medina, el 10 de Dhū’l 
ḥiǧǧa. Esta fiesta debía ser una débil imitación del 
ḥaǧǧ y no se ayunaba ese día. Y sin embargo, al 
presente, se hace sentir todavía la celebración judía 
original del 9 en que muchos musulmanes devotos 
que no toman parte en el ḥaǧǧ observan el ayuno 
durante ese día. [104] 
Si durante el año I, el mes de Dhū’l ḥiǧǧa coincidió 
con el Ab, es que el año árabe comenzaba en 
verano, lo que coincide con las suposiciones de 
Nöldeke y los cálculos de Caetani. Pero será 
imposible fijar exactamente el comienzo del año 
árabe en algunas semanas.  
VII. MAHOMA SE ALEJA DEL JUDAÍSMO. 
LA NUEVA ALQUIBLA 
Hemos examinado las instituciones del culto en 
vigor durante el primer año de la Hégira en Medina. 
Tienen todas una nota común: la similitud o el 
parecido con las instituciones judías. Durante este 
periodo, Mahoma admira mucho el Judaísmo, 
aunque haya sido defraudado amargamente por los 
judíos poco después de su llegada a Medina. Su 
respeto por los libros revelados sigue siendo 
ilimitado y la religión fundada sobre su contenido 
debía ser la verdadera religión. Pero ¿por qué 
entonces esa mala voluntad de los judíos en 
reconocer a un Profeta que predicaba una doctrina 
semejante a la suya? Mahoma no puede explicar la 
indiferencia o el odio de los judíos más que así: el 
Judaísmo con el que está en contacto diariamente 
no es el verdadero, sino que ha sido falsificado 
intencionadamente, tanto en su doctrina como en 
su base doctrinal, el Libro. Y de este modo surge la 
acusación, constantemente repetida, de haber 
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escondido o cambiado la Tora. No hace falta decir 
que el profeta iba a distanciarse del Judaísmo 
«moderno», una vez adoptado este punto de vista. 
Sin embargo no lo hizo sin más, más bien de una 
manera que hiciera posible una asimilación de las 
costumbres religiosas mecanas y, de ese modo, dio 
nuevas alas a sus ideales teocráticos. 
Se forma, pues, una imagen de Abraham, el 
patriarca, satisfactoria con dos exigencias: 
1º Proporcionar un punto de vista que le permitía 
mantener su independencia frente al Judaísmo y 
presentar el Islam como la primitiva religión 
revelada. 
2º Hacer posible un acercamiento con el culto 
mecano y, por ello, hacer que los musulmanes 
miraran con envidia [105] la ciudad santa. Así es 
como fue imaginada la doctrina de la religión de 
Abraham (millat Ibrahim) que habría sido revelada 
por el mismo Allāh al patriarca, y que, por así decir, 
forma la base de las religiones reveladas. «Cuando 
su Señor dijo a Abraham: «hazte musulmán», éste 
respondió: «Me he hecho musulmán para el Señor 
de las Criaturas» (Corán az.2,v.165). 
Además de su condición de primer musulmán, 
Abraham habría sido el fundador del santuario 
mecano instituyendo la fiesta que se celebra allí 
todos los años. Así es como se incorporó al culto la 
peregrinación a la Morada Sagrada. Es inútil, pues, 
ocuparnos de este aspecto de la nueva doctrina. 
Esta teoría ha sido planteada completamente y por 
primera vez en la obra del profesor Snouck 
Hurgronje: «het Mekkaansche feest». 
Nació de la necesidad de separar el Islam del 
Judaísmo. Y esta necesidad fue cumplida 
totalmente. No tuvo, seguidamente, gran influencia 
en la situación política. El texto que gobernaba la 
organización de la comunidad muestra que Mahoma 
hizo todo lo que pudo, antes de la batalla de Badr, 
para contentar a los diferentes partidos políticos. Y 
la doctrina de la religión de Abraham precede 
cronológicamente el texto de esta decisión14.  
No es difícil fijar la época en que el Islam se separó 
del Judaísmo. 
En Dhū’l ḥiǧǧa del año I hemos seguido 
encontrando a Mahoma un fiel imitador de los usos 
judíos. Sin embargo, en Shacbān del año II, ya se 
ha realizado la separación. Tuvo lugar, pues, entre 
estas dos fechas. Podemos fijarla con una precisión 
algo mayor. 
El cambio de alquibla estuvo estrechamente unido 
al anuncio de que Abraham había sido el fundador 
de la Caaba: los creyentes no debían volverse ya 
hacia Jerusalén sino hacia La Meca, en tanto que 
alquibla de Ibrahim. Este cambio es fijado por la 
tradición en general 16 ó 17 meses después de la 
Hégira, así pues en Raǧab o Shacbān del año II. Es, 
pues, probable que no nos equivoquemos situando 
el nacimiento de la [106] nueva doctrina un poco 
antes, en la primera mitad del año I. A esto 
corresponde el hecho de que las instituciones 
posteriores del culto en el año II tienen todas 
carácter antijudío. 
La primera de estas fue la nueva alquibla que 
constituyó una primera consecuencia práctica de la 
religión de Abraham. La tradición busca otra 
explicación: Ṭabarī refiere, en efecto, que los judíos 
decían: «Mahoma y sus compañeros no sabían 
donde estaba su alquibla, antes de que nosotros les 
ayudásemos». Esta palabra sarcástica habría 
decidido al Profeta a sellar su independencia. Esta 
motivación, en virtud de lo que hemos dicho, es 
muy inverosímil; traiciona, además, claramente la 
tendencia de alargar todavía un poco más la lista de 
los pecados judíos. 
Otras tradiciones presentan el asunto de un modo 
bien ingenuo: el Profeta suspiraba por la alquibla 
de Abraham y pidió a Gabriel un cambio; entonces 
fue revelado Corán az.2:139: «Vemos cómo vuelves 
constantemente el rostro hacia el cielo, y vamos a 
dirigirte hacia una dirección que te sea agradable: 
                                                          
14 El autor remite al capítulo precedente de su libro 
(Nota de Bousquet) 
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vuelve tu rostro hacia la Mezquita Sagrada: no 
importa donde os encontréis, volver vuestros 
rostros hacia ella». 
Cuando la nueva alquibla fue establecida, Mahoma 
encontró necesario –dada la extrañeza y los 
comentarios descorteses de los judíos– de justificar 
su actitud. Una pregunta natural se planteaba: ¿no 
había sabido Mahoma previamente que la única 
verdadera alquibla era la de Abraham? A esta 
cuestión responde de un modo que ha debido 
contentar sin duda a sus discípulos: dice primero 
expresamente que Allāh es el Señor de Oriente y de 
Occidente; puede designar cada punto del cielo 
como alquibla. Pero, a continuación, dice de modo 
más terrestre: «Hemos establecido la alquibla, que 
teníais, sólo para distinguir a quienes siguen al 
Enviado de quienes se apartan de él» (az.2,v.138). 
En cuanto al lugar donde, por primera vez, fue 
realizada la Plegaria en dirección a la Caaba, las 
tradiciones no están de acuerdo. Según los 
testimonios más antiguos, los versículos del Corán 
prescribiendo el cambio de alquibla fueron 
revelados por la noche y comunicados en Qobā al 
día siguiente a los fieles. Según otros Mahoma 
hacía con algunos fieles la Plegaria en una Mezquita 
de la región de los Banū Salima. Después de haber 
efectuado dos rakcas en dirección de Jerusalén, el 
Profeta se volvió súbitamente hacia la Caaba 
imitado por sus discípulos. El lugar donde esto 
habría tenido lugar es conocido todavía hoy con el 
nombre de masǧid al-qiblatain, la mezquita de las 
dos alquiblas; se encuentra poco más o menos a 
una hora de marcha al noroeste de Medina, cerca 
de Wādī el cAqīq. No podemos decidir cual de estos 
dos testimonios es verdadero. 
Es probable que el cambio de alquibla no haya 
tenido gran influencia sobre la actitud de los judíos. 
Su opinión estaba hecha desde hacía mucho. Por su 
parte, Mahoma prosigue su camino. Pronto se tuvo 
una prueba proporcionada por el establecimiento 
del nuevo mes de ayuno. 
VIII. EL AYUNO DE RAMADÁN 
Según el Corán (az.2,v.18) «Durante el mes de 
Ramadán, el Corán ha sido revelado como una vía 
de conducta para los hombres, como indicación 
clara de conducta y de distinción entre el bien y el 
mal; aquel de vosotros que se halle en él ayunará, 
y quien esté enfermo o en viaje, ayunará otros días, 
etc.». El rito del ayuno fue cambiado 
profundamente por esta institución. Los creyentes, 
habituados a ayunar el día de cAshūra, de una tarde 
a otra fueron dispensados del ayuno durante la 
noche, hasta el momento en que se puede 
distinguir un hilo negro de uno blanco. La tradición 
es unánime en considerar (con razón) el Ramadán 
como sustituto del día de cAshūra. El nuevo periodo 
de ayuno fue establecido «para distinguirse de los 
judíos». 
La tradición es unánime también en cuanto a la 
época de la institución: la sitúa en el año II. Sin 
embargo el profesor Jacob cree que, antes del 
Ramadán I, en marzo de 623, ya estaba prescrito el 
ayuno. Supongo que esta desviación del consenso 
no debe servir más que a hacer aceptable su 
opinión según la cual el ayuno habría sido tomado 
de la costumbre de los harraneos de ayunar 
durante el mes de Adar. Pero Adar y Ramadán 
coincidían, según el autor, en 623 con el mes de 
marzo. En efecto, los motivos que alega me parecen 
débiles: «Que el año 623 fue el año de creación 
resulta de que, por una parte, las medidas 
desafiando a los judíos no podían haber sido 
establecidas antes y que, por otra, existía ya en 
624, porque el Profeta ayunó según Wāqidī a raíz 
de la expedición de Badr, no observó más que uno 
o dos días de ayuno después de la partida, pero 
que los demás no lo rompieron más que cuando se 
publicaron los favores concedidos a los enfermos y 
a los viajeros». El primero de estos argumentos no 
necesita comentarios. Pero el segundo no prueba 
nada. Mahoma ya ha establecido probablemente el 
mes de ayuno en Shacbān del año II, 
inmediatamente después de la nueva alquibla sin 
pensar en la posibilidad de una expedición ulterior. 
No hay lugar en absoluto para apartarse del 
consenso de la tradición. 
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Se han dado diversas respuestas a la cuestión de 
saber de qué religión ha sido tomada la institución 
del mes de ayuno. 
Sprenger cree que en 623 después de Jesucristo, 
Mahoma ha introducido la cuaresma cristiana, y en 
626 el ayuno de Ramadán para desligarse del 
Cristianismo. La tradición musulmana cree 
igualmente que el mes del ayuno es un 
perfeccionamiento de la cuaresma. El profesor 
Houtsma supone que Ramadán en un principio 
coincidía con el ayuno y el duelo de los judíos 
durante el mes Tammuz y que Mahoma había 
resucitado un antiguo uso semita. Hemos citado ya 
la opinión del profesor Jacob. No tenemos pues que 
ocuparnos ya de estas hipótesis y podemos concluir 
que Mahoma ha ordenado el ayuno del Ramadán el 
año II para distinguirse de los judíos, igualmente 
en cuanto al ritual. 
El periodo de ayuno terminó en la fiesta del primero 
de Shawwāl, es decir, «el día de la ruptura del 
ayuno». Es celebrado con una Plegaria en la 
almosala, con motivo de la cual el Profeta incitaba 
igualmente a los creyentes a la caridad. Las 
descripciones que las tradiciones dan de la 
celebración son importantes, porque contienen 
información relativa a la forma de juṭba más 
antigua, y la percepción del azaque aneja a esta 
fiesta. 
IX. EL SACRIFICIO 
Entre las instituciones del culto, todavía hay una 
que está muy unida a la doctrina de la religión de 
Abraham. La Morada Sagrada de La Meca se había 
convertido en el Paladio del Islam. Hacia ella se 
dirigían los ojos de los fieles en cada ejercicio 
religioso y naturalmente los corazones de las 
personas devotas también. Pero, para empezar, aun 
no se planteaba que los musulmanes pudiesen 
participar en las ceremonias sagradas. Para 
remediarlo un poco y también para excitar el 
interés y el deseo de los creyentes, Mahoma 
estableció el 10 de Dhū’l ḥiǧǧa un servicio solemne; 
se parecía un poco a la fiesta de los sacrificios que 
tenía lugar el mismo día en La Meca. 
El año anterior el Profeta había hecho el ayuno el 9 
del mes, según el uso judío. La tradición no dice si 
continuó haciéndolo más tarde. Probablemente 
había abandonado el antiguo rito. Es posible, sin 
embargo, que quedara un recuerdo débil. En efecto, 
se cuenta que ayunaba el 10 hasta que comía carne 
del sacrificio. Esto no está considerado obligatorio 
para los creyentes. 
El Profeta se dirigió entonces el 10 a la almosala 
donde ordenó hacer la Plegaria y sacrificó dos 
corderos, gordos, robustos, de cuernos fuertes y 
con manchas. Por el primero dijo: «Oh Allāh, este 
es por mi comunidad entera, por quienes confiesen 
Tu unidad y mi apostolado». Por el otro dijo: «Este 
es por Mahoma y su familia». 
Muir ya ha señalado que hay cierta similitud entre 
el sacrificio de Mahoma y el del gran sacerdote 
judío el día del Gran Perdón. Uno y otro sacrifican 
por la comunidad, y por ellos mismos y su familia. 
El rito del sacrificio judío, así como el de la fiesta 
musulmana, tienen carácter reconciliador. Es 
probable igualmente que el modo del sacrificio 
ritual fuera introducido por Mahoma en esta 
ocasión. Es posible, pues, que, conociendo el 
contenido de Lev. 16, se inspirara en él. [110] 
X. DE LA ALMOSALA 
Hemos podido conocer dos ocasiones en que la 
muṣallā sirvió como lugar de reunión de los 
musulmanes: la fiesta del 1º de Shawwāl y la del 10 
de Dhū’l ḥiǧǧa. Se cita, además, un caso en que la 
Plegaria fúnebre tuvo lugar en la almosala, pero no 
parece haber sido la regla. Es quizá también el caso 
de las rogativas (istisqā’).  
Ibn Isḥāq e Ibn Sacd nos proporcionan un ejemplo 
de Plegaria por la lluvia que data de época 
preislámica. En Medina, la lluvia tardaba en caer y 
se invitó al judío Ibn al Ḥaǧǧabān a salir y a rezar 
para que lloviera. Exigió que se le dieran antes 
ṣadaqas. A continuación la gente salió y la lluvia no 
tardó en caer. 
Aquí, se encuentra ya la costumbre de salir al aire 
libre con motivo de las rogativas. Esta costumbre 
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era una norma de los judíos. La Mishna determina 
elegir un lugar abierto. Es probable que el istisqā’ 
haya sido tomado de los judíos. Otros usos 
confirman estas suposiciones. Así pues, según una 
tradición de Ibn cAbbās, el Profeta acudía 
devotamente a esta Plegaria, sin ningún cuidado 
por su aspecto exterior. Según otros, llevaba un 
atuendo negro. No pronunciaba juṭba, pero no se 
abstenía de hacer invocaciones, de postrarse, de 
pronunciar takfires; Al Qastallānī habla también de 
la costumbre de ayunar el día mismo y el anterior. 
La cuestión es saber si, durante la vida de Mahoma, 
el istisqā’ ya realizaba tal como la tradición describe 
la ceremonia en la almosala. Según una conocida 
tradición, el Profeta tuvo conocimiento, durante la 
ceremonia, de quejas por motivo de la gran sequía 
y entonces rezó en la mezquita por la lluvia. Según 
otra, se vio al Profeta, de pie, junto al Aḥǧār ez-zīt 
(lugar que desconozco), mientras rezaba para que 
lloviera. Pero una sola vez habla Al Qastallānī de 
una salida el año VI a la almosala y de una Plegaria 
que tuvo lugar allí. Y añade que, según otra 
tradición, el Profeta se dirigió al campo. Parece 
pues que no habría un vínculo estrecho entre 
istisqā’ y almosala. 
Según la tradición, había una gran analogía entre 
los diferentes ritos celebrados en la almosala. No 
han debido admitir muchas variantes. Así es como, 
para cada uno de ellos, sabemos que se llevaba, 
delante del cortejo, una lanza, que se hacía una 
Plegaria y que se pronunciaba una juṭba. En lo que 
concierne a esta última, es sin duda muy dudoso 
que Mahoma haya pronunciado un sermón en todas 
las ocasiones. Una tradición lo niega para el istisqā’ 
y, cuando leemos las descripciones de las dos 
fiestas, vemos que esta juṭba consistía en algunas 
palabras que indicaban, de manera sencilla, el 
programa de las fiestas o incitaban a la caridad. La 
juṭba, en el sentido ordinario de la palabra, falta. 
En cuanto a la significación de la lanza que El 
Zubair habría traído de Abisinia, me remito al 
estudio del profesor Becker sobre el púlpito. Según 
una tradición de Ibn Sacd, la lanza fue llevada 
igualmente a raíz de las rogativas por Bilāl. Por lo 
que puedo ver, es la única tradición que vincula la 
lanza al istisqā’. Quizá tiene su origen en esta 
tendencia de la posteridad de la que hemos 
hablado, de presentar los actos de devoción en la 
almosala como tan parecidos unos a otros como 
fuera posible. 
Los actos comunes a todas las ceremonias de la 
muṣallā fueron, pues, la Plegaria y quizá el porte de 
la lanza. Había también una semejanza negativa, 
que consistía en la inexistencia de llamada a la 
reunión. ¿Puede deducirse de este hecho que, en el 
primer ceremonial en la muṣallā, el adhān no se 
había establecido todavía? En todo caso, parece 
cierto que el adhān y la mezquita están 
estrechamente unidos. 
